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Abstract 
In recent decades the world has seen a backlash of resistance, especially among 
First Nations and indigenous populations, to what some characterize as new 
forms of colonization: the development of globalization, and the spread of 
neoliberal economic institutions and their guiding principles (Vanden 2007). This 
work locates the social movements of the Mapuche (an indigenous nation 
conquered by the Chilean army in 1883), and especially their pursuance of land 
recovery and territorial sovereignty, among the many such mobilizations 
occurring in Latin America, including the Zapatista movement in Mexico, the 
organizing of indigenous groups in Bolivia and the CONAIE (Confederación de 
Nacionalidades Indigenas del Ecuador, or Confederation of Indigenous 
Nationalities of Ecuador).  
Through an ethnographic field investigation including elements of research, 
interviews, and participant observation, during a two-week period I examined the 
concepts of resistance and territory of people living in two Mapuche communities 
(Maquehue and Llaguepulli, both located in the 9th region of Chile, Araucania), 
and their attitudes towards the use of land recoveries as a method of resistance. 
The results of the investigation were interpreted through the lens of Hollander 
and Einwohner’s (2004) work on a typology of resistance, as well as through 
Victor Toledo Llancaqueo’s (2006) theory on the link between the territorial 
concepts of the Mapuche worldview and their pursuance of political sovereignty. 
This comparison illuminated the many depths and definitions of the 
concepts of resistance and territory, as well as the transcultural processes at 
work behind differentiating the two communities. I discuss the presence of 
several types of resistance as categorized by Hollander and Einwohner, in 
addition to a conceptualization that they did not include in their typology, which 
could be characterized most closely by the concept of everyday resistance for 
the purpose of cultural preservation. I then arrive at a final conclusion regarding 
the use of land recovery as a resistance tactic: that its efficacy and depth as 
resistance are based on the territorial concepts of the community recovering the 
land.  
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Introducción 
 
Según un cuento relatado en la obra escrita Decolonizing Methodologies, 
de Tuhuwaid Smith (1999), durante una conferencia académica acerca del pos-
colonialismo, el activista aborigen Bobbi Sykes una vez preguntó, “¿Qué? ¿Pos-
colonialismo? ¿Se han ido?” (24). Hoy en día, aunque es popular imaginar que 
la época de colonialismo ha terminado, muchos pueblos originarios están frente 
a nuevas formas de colonización, subyugación y explotación en el nombre del 
neoliberalismo, el mercado libre y la globalización de normas y valores 
occidentales. Los mapuches de Chile, famosos en el mundo por la resistencia a 
su conquista por 300 años, representan a un pueblo. Una vez colonizado por el 
Estado Chileno, después de una campaña brutal que violó los acuerdos 
mantenidos con la corona española, ahora experimentan la perdida de 
virtualmente todo su territorio ancestral, la explotación de sus recursos naturales 
y la desaparición de su cultura. Sus protestas y activismo contra su dominación 
se ha encontrado con una fuerte represión, discriminación y violencia por la 
parte del Estado.  
 Sin embargo, todavía existen, todavía viven, y ya que han resistido 
formas de colonización de manera abierta y encubierta por 500 años, no es 
sorprendente que su resistencia continúe y tome muchas formas. La meta de 
este trabajo es examinar las actitudes de las personas mapuches hacia una 
forma en particular de resistencia: la recuperación de la tierra, como una forma 
de ganar de nuevo la soberanía perdida al Estado Chileno.  
 Las razones para trabajar con este tema son múltiples, pero 
esencialmente las mías surgen de la cuestión de Bobbi Sykes. La respuesta es 
obvia. Los mapuche todavía están siendo colonizados, por el Estado, las 
empresas transnacionales y el modelo económico que ellos instalan. Como un 
estudiante en un programa de justicia social, sentí que fue moralmente 
imperativo que hiciera cualquiera cosa para actuar en solidaridad con su lucha, 
con el reconocimiento de la colonización siguiente de los pueblos originarios de 
 6 
mi patria, los Estados Unidos. Puesto que no era posible ni realista que me 
juntara con los movimientos mapuches, la única cosa que me quedó hacer fue 
escribir una obra que ayudaría con la comprensión y expansión intelectual del 
movimiento. 
Mi esperanza es que esta obra sea útil para abordar el punto muerto de 
entendimiento entre los mapuches y partes del gobierno y la sociedad chilena. 
Operan desde cosmovisiones bastante distintas, y en este punto, sus metas (la 
soberanía y la expansión del mercado y la explotación de recursos, 
respectivamente) son incompatibles. Espero que, no obstante, este trabajo 
ayude  clarificando lo que falta para su comprensión. 
Finalmente, un peligro de la colonización es la perdida de la cultura. En 
eso, yo creo que contar la historia de su lucha y crear espacios para que ellos 
puedan contarla a sí mismos, es una manera en que un extranjero puede aportar 
para evitar su perdida y avanzar en la causa de justicia.  
 
Este trabajo está dedicado a las comunidades de Tromen Mallin en 
Maquehue y Llaguepulli en Lago Budi.  
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Marco Teórico 
 
El contexto de movimientos indígenas en América Latina 
 El tema de resistencia de pueblos originarios contra la colonización se 
puede trazar atrás siglos, hacia los imperios de América Central y los Incas, y 
claro que siguió con la llegada de los españoles. Ahora, como informa Vanden 
(2007), sus luchas han transformado significativamente entre la batalla contra los 
modelos económicos neoliberales y la globalización, y los estados y las 
empresas que se organizan a través de un modelo económico neoliberal. Estas 
entidades quieren reprimir los derechos y estructuras políticas de los pueblos 
indígenas, y también tienen prioridades extremamente altas de acceder y 
explotar sus recursos y territorios ancestrales. Como señala Shiva (2001), “las 
normas del libre comercio permiten a las empresas emplear la maquinaria de la 
nación-estado para arrebatar recursos a la población, e impiden a la gente que 
reafirme y ejerza sus derechos.” Sin embargo, estas normas no existen sin 
oposición. 
 Adentro de los últimos dos o tres décadas, movimientos indígenas 
populares y sustanciales han emergido en un numero de países, como Bolivia, 
Ecuador, y México, para acompañar los de los mapuche en Chile. Por ejemplo, 
Vanden describe una movilización en Bolivia de una alianza de indígenas, 
campesinos, mineros, trabajadores, estudiantes e intelectuales que fue bastante 
“coordinado, efectivo, y exitoso” (22) para obligar a dejar el cargo el presidente 
Gonzalo Sanchéz de Lozada, un apoyador del modelo neoliberal. También 
nombra la organización de comunidades para combatir la privatización del agua 
pública, y las ligadas nacionales e internacionales contra la globalización que 
formó un base de apoyo para el presidente indígena Evo Morales en 2002 y 
2005.  
 Las esfuerzas de los pueblos indígenas en Bolivia se juntan con las 
organizaciones de los Zapatistas de México y la CONAIE (Confederación de 
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Nacionalidades Indígenas de Ecuador). Oropeza (2010) se ubican como parte 
de las luchas internacionales indígenas cuando apunta que: 
En la emergencia de estos movimientos indígenas hermanados por sus 
intenciones transformadoras y articuladoras de un movimiento social agrario e 
identitario, vale la pena sobre todo resaltar la recuperación de un dinamismo 
indígena campesino con conciencia de clase, el cual es capaz de establecer un 
discurso y praxis propios, para responder ante una realidad de exclusión y abuso 
histórico, pero agudizada por las políticas neoliberales llevadas a cabo con gran 
fuerza por los gobiernos mexicano y ecuatoriano en las décadas de los 80 y 90. 
(5) 
En otras términos, se puede conectar todos estos movimientos bajo la idea de 
soberanía y autonomía indígena, y la de resistencia contra el neoliberalismo del 
Estado. Adicionalmente, las ligadas con las mociones no indígenas de América 
Latina (el MST de Brasil, el Movimiento V Republica de Venezuela, y los 
movilizaciones que cambió el régimen de Argentina, como ejemplos), 
constituyen lo que Vanden denomina un cambio radical en la organización 
política de la región, representando un desafío grande al orden capitalista y 
neoliberal.  
Es en este contexto que voy a explorar la resistencia mapuche, pero 
primero, quería explicar las razones atrás de escoger la resistencia en particular, 
en oposición a estudiar “el conflicto mapuche.” 
 
Las teorías trás del trabajo de investigación 
Cuando estaba buscando antecedentes para mi marco teórico, tenía en 
mente una meta específica, ya que sabía que quería estudiar el pueblo mapuche, 
un pueblo colonizado. Y dado que lo miro desde un perspectiva de un 
descendiente europeo-americano —un perspectiva del colonizador— busqué 
una teoría de descolonización que no fortaleciera las estructuras existentes de 
opresión y poder. En los estudios de pueblos colonizados, examinándolos 
solamente por la mirada de sus colonizadores o el estado puede reforzar su 
represión a través del despojo de su capacidad de agencia e ignorando sus 
historias de acción frente a la colonización (Tuhiwaid 1999). Además, el uso del 
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nombre “el conflicto mapuche” implica la culpa del pueblo en creando la 
situación actual, cuando en realidad están actuando a responder a su 
colonización en curso. Entonces, decidí que quería usar el concepto de 
resistencia en los movimientos mapuches, para expresar mi solidaridad con su 
lucha y añadir una voz contra los muchos que han rechazado perspectivas mas 
descolonizadas.  
 Para estudiar la resistencia del pueblo mapuche, yo debía entender lo que 
significa el concepto de ‘resistencia’. Para esto cuento con el trabajo de 
Hollander y Einwohner (2004). Después de realizar una exhaustiva revisión de la 
literatura, estos autores decidieron que aunque muchos trabajaban con el 
concepto de resistencia (y de hecho, fue de modo, por las mismas razones que 
yo tenía en cuenta), no existía una clasificación concreta de la idea. La gran 
mayoría de los autores escribían sin definir la palabra y por eso las fronteras de 
la teoría y los estudios de resistencia se definían muy libremente. Para combatir 
esta falta de estructura, ellos crearon una rúbrica y una clasificación de siete 
tipos de resistencia.  
Los tipos de resistencia varían según muchos criterios. Los dos criterios 
más importantes son el nivel de intento del actor/la actora y el reconocimiento 
por el blanco o un observador/una observadora. Sin embargo, Hollander y 
Einwohner destacan mucho más fuentes de diversidad como el modo de 
resistencia (más común son lo físico y lo material, pero también incluyen 
resistencia hablado o simbólico), el nivel de coordinación de los resistentes, y las 
metas de la resistencia. En toda su revisión, encontraron que a pesar de toda la 
diversidad, los dos elementos mencionados aparecen como aspectos de fondo. 
Su tipología de resistencia sigue a partir de esto y clasifican el acto de 
resistencia basado en si existe intento del actor y el reconocimiento por el 
recipiente o por un observador. Se ilustran: resistencia abierta, resistencia 
cubierta, resistencia sin saber, resistencia definida por el blanco, resistencia 
definida por el observador, resistencia no reconocida, y resistencia intentada 
(544). 
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A pesar de las diferencias que disciernen, de los obras que leyeron las 
autores pudieron distinguir unos aspectos comparten que todas las formas de 
resistencia. En particular, se notan la naturaleza de interacción y la construcción 
social que configuran la resistencia, en que está definido por las acciones de los 
resistentes, pero adicionalmente por las percepciones y reacciones de los 
blancos y observadores (548). Estas características subrayan la importancia de 
oír los actitudes hacia la resistencia de varias personas y comunidades, puesto 
que cada uno de los grupos involucrados no son monolíticos, y poseen 
opiniones y visiones distintos del conflicto (549).  
También importante es el rol del poder en cada acto de resistencia, 
expresado en dos maneras: uno, que la resistencia forma parte de una relación 
cíclico con el poder, en que la resistencia fomenta un acto de represión de los 
poderosos, que entonces impulsa otro acto de resistencia; y dos, que las 
técnicas de resistencia y la respuesta de los poderosos a esas técnicas revela 
las estrategias de dominancia entre el conflicto (548). Por eso, estudiando la 
resistencia territorial mapuche ilumina más de la esencia de su colonización y 
opresión, y brinda un mano de auxilio en su lucha. 
Con estas definiciones concretas, sentí seguridad para entender y 
comprender el concepto con que quiero trabajar en mi investigación, y lo apliqué 
a la resistencia del pueblo mapuche. Antes de ejecutar mis entrevistas, sólo 
había examinado el movimiento desde fuentes visuales y académicas y me 
parecía claro que la resistencia mapuche correspondía a una resistencia de tipo 
abierta: el intento de resistencia existe entre los mapuche, y obviamente está 
reconocido por el Estado chileno y cualquier observador que quiera estudiar el 
conflicto. Con estas categorías hice mi trabajo de campo y me sentí  listo para 
calificar lo que oiría. 
Sin embargo, mis entrevistas me señalaron algo muy distinto de lo que yo 
esperaba. A través de las historias de los entrevistados, me di cuenta de que la 
idea de Hollander y Einwohner de resistencia abierta se refiere con más 
frecuencia a movimientos de masas: revoluciones, protestas, etc., y no me 
servía para explicar lo que yo observé en terreno. Como explicaré en las 
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secciones siguientes, hay ciertas maneras de resistencia de los movimientos 
mapuches que necesitan una definición que contenga mucho más cuerpo. Por lo 
tanto, decidí usar todas las partes de la tipología que podía, pero también dejarla 
si no aplica a las experiencias de los entrevistados para abarcar las vías de 
resistencia más cotidianas y los distintos niveles de intento y reconocimiento. 
Además, el carácter de la cosmovisión mapuche y el predominio del tema 
de la tierra (la mapu, en mapudungun) en los movimientos de resistencia, 
señalan que no se puede entender la resistencia mapuche sin comprender la 
realidad de su conexión con sus territorios. Para representar esto, uso el trabajo 
de Víctor Toledo Llancaqueo (2006). Él relata mucho sobre el significado del 
territorio para los mapuches, explicando que no se puede representar sólo como 
un número de hectáreas cuadradas, sino que es algo mucho más amplio. 
Describe “el acceso a la tierra y los recursos, la calidad del medioambiente, los 
derechos de subsistencia” (127), y cita a la ONU para definir aún más esta idea: 
Los pueblos indígenas tienen derecho a poseer, desarrollar, 
controlar y utilizar sus tierras y territorios, comprendido el medio 
ambiente total de las tierras, el aire, las aguas, los mares costeros, los 
hielos marinos, la flora y la fauna y los demás recursos que 
tradicionalmente han poseído u ocupado y utilizado de otra forma. Ello 
incluye el derecho al pleno reconocimiento de sus leyes, tradiciones y 
costumbres, sistemas de tenencia de la tierra e instituciones para el 
desarrollo y la gestión de los recursos, y el derecho a que los Estados 
adopten medidas eficaces para prevenir toda injerencia, usurpación o 
invasión en relación con estos derechos. (127) 
De este modo, se ubica esto como parte de los movimientos mapuches en que 
“El movimiento Mapuche ha posicionado su autodefinición como pueblo, sujeto 
de derechos colectivos  y sus reclamos por la tierra, los recursos naturales, el 
derecho a participar de las decisiones políticas y proyectos que conciernen a sus 
territorios” (12). Llancaqueo así vincula la concepción de la tierra y del territorio 
con la soberanía política y física. 
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Territorio, identidad y la cosmovisión mapuche 
 En este trabajo, es necesario explorar la intersección de territorio e 
identidad con el rol de la resistencia, todo bajo la cosmovisión mapuche. Las 
conexiones son bastante profundos, y constituyen una gran parte de mi 
comprensión y experiencia de lo que es ser mapuche. Primeramente, lo más 
obvio de la ligada entre los mapuche y la tierra es la significancia de su nombre. 
En mapudungun, la idioma del pueblo, mapu = tierra y che = la gente, así que 
‘mapuche’ significa ‘pueblo de la tierra’. Este establece la conexión y la 
cosmovisión la lleva de allí.  
 A continuación, el concepto de territorio contiene mucho más que una 
cantidad de tierra. En vez de eso, refiere a la totalidad de los usos y recursos del 
área, la espiritualidad del lugar, y la organización política de los que viven allá. 
Por ejemplo, lo más básico es que el concepto incluye el conocimiento de los 
recursos de la tierra, como las ubicaciones de plantas medicinales, productos del 
bosque o del mar, posos de donde se puede extraer el agua, etc. (Mauricio, 
entrevista personal). También sirve ahora para la agricultura, incluso los 
animales tal como plantas, y en eso representa la salud y alimentación de una 
comunidad, y muchas veces como un fuente de ingreso para los que venden sus 
productos; por eso, la calidad y la adecuación de la tierra para propósitos 
agrícolas importa mucho (Raúl, entrevista personal). 
 En segundo lugar, y más importante, la tierra es la recipiente, la fuente, y 
la encarnación de toda la cosmovisión mapuche (Painecura, lectura). El orden 
de todo vienen de los espíritus que gobiernen cada fuerza y elemento de la 
naturaleza, los animales y los seres humanos también, y cada uno tiene su 
propio entidad que lo maneja, y se llaman ngen. La organización del universo 
viene de sus encargos (Painecura, lectura). Reinao (2000) indica que los 
mapuche conciben de plantas, animales, y otras entidades como ellos 
pertenecen a una comunidad “sociocosmico” (10) en que se encuentra con la 
dependencia mutual. Además, cuando una persona quiere usar un recurso o 
visitar un lugar, hay que pedir permisión del ngen que esta encargo de este 
recurso o área; por eso, cuando empresas forestales o minerales están 
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explotando un recurso en el territorio mapuche, no solamente son quitando un 
material históricamente de los mapuche, sino son destruyendo los espíritus que 
vigilan el bosque o la tierra, sin permisión. En eso existe una gran brecha entre 
la cosmovisión mapuche y la de la sociedad chilena o empresas transnacionales 
(Reinao 2000).   
 Finalmente, la territorialidad tiene mucho que ver con la organización 
sociopolítico, y en eso hay que reconocer el conflicto entre la colectividad y la 
privatización. Históricamente, a través de vías distintas, el Estado chileno ha 
forzado la separación e individualización de territorio que antes pertenecía y 
compartía toda la comunidad: por la colonización militaría de sus territorios, la 
imposición del sistema de reducciones, usurpaciones de tierras a través de 
corrupción y/o manipulaciones de la ley, etc. Más recientemente, se ha realizado 
esta meta por la privatización neoliberal y la división de los comunidades bajo la 
dictadura militar, incluso la contra-reforma agraria y la separación de los 
derechos de tierra de los de las aguas, el subsuelo y los recursos naturales en 
general. Según Llancaqueo, estos cambios implicó: 
…la pérdida de soberanía, el colapso de sus estructuras de poder, cuantiosas 
pérdidas de vidas, la usurpación de grandes posesiones, el saqueo de sus 
riquezas, y la incorporación de los sobrevivientes esquilmados y sus 
descendientes al orden republicano, en estatus de indígenas. Fue el inicio de 
una época de pobreza, discriminación, nacionalización forzosa, reproducción y 
reelaboración de la cultura. Los mapuches fueron ciudadanos incorporados a la 
fuerza a un orden republican etnocrático, sin derecho a su lenguas, a su religión, 
a su cultura; sin derecho a decidir por si mismos su destino; y sin derecho a 
participar en igualdad de condiciones, como colectivo, en la definición de la 
voluntad general de la Republica. (27) 
Así, se queda claro que el territorio crea la autonomía y la soberanía. Por lo 
tanto, recuperaciones de tierra no significan la acumulación de propiedades 
privadas, sino la entrega y reembolso de una deuda histórica por el parte del 
estado, que ha permanecido desde la colonización y la consiguiente destrucción 
sociopolítica. Significa la recuperación de formas de control político, sociocultural  
y medioambiental sobre sus destinos.  
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Por unos, alcanzar eso es la meta de la resistencia, y define la identidad 
mapuche como un pueblo con territorio. Muchas veces, oí que una persona, una 
familia o una comunidad mapuche sin tierra no es nada; con la comprensión de 
lo que significa el concepto de territorio y la historia atrás, esta conexión entre la 
mapu y la identidad mapuche, de la gente de la tierra, es obvio.  
Con tener todo esto en cuenta, y el conocimiento que lo anterior es una 
generalización que no aplica a todos las personas mapuche, mi trabajo usará 
estos conceptos a lo largo de la tipología de la resistencia para entender el 
enfoque en las recuperaciones de tierra en los movimientos mapuche y los 
significados de territorio como parte de la identidad mapuche frente a los 
desafíos que le presenta el siglo XXI.  
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Metodología 
 
La metodología de este proyecto se definirá  por las técnicas etnográficas 
triples de entrevistar, observación participante y documentación (Hammersley & 
Atkinson 2002). Me quedé en las dos comunidades mapuche durante un periodo 
total de un mes; en Maquehue por seis días en total y Llaguepulli por siete. 
Alcancé a realizar tres entrevistas formales y compartí una entrevista con una de 
mis compañeras de SIT para tener cuatro en total. El resto de mi información 
viene de conversaciones informales, sin formas de anotar o grabar y contaba 
con mi memoria y la fluidez de la conversación para interpretar lo que oí 
después. Debido a que estaba más o menos integrado en estas comunidades, 
las días que pasé constituyeron una oportunidad para la observación en 
cualquier momento y mucho fue comunicado no verbalmente sino en los 
conductos de las personas, las relaciones entre sí que se hicieron evidente a 
través de situaciones y los ritos y actos cotidianos que podía observar. 
Finalmente, durante las estadías y al regresar de las comunidades, 
complementé lo que investigué con desarrollo académico, a través de leer 
fuentes escritos con respeto al pueblo mapuche, la resistencia, y la relación con 
el Estado chileno y la sociedad en general.  
Este planteamiento permitió un proyecto tan personal y experiencial como 
académico y promovió el uso de fuentes tan informales como una conversación 
con un niño en la calle. La necesidad de tal casualidad fue extrema, debido a la 
naturaleza de mi investigación. Los movimientos mapuches y el conflicto con el 
Estado son asuntos bien sensibles y existe la sospecha en muchas 
comunidades mapuche de investigadores que quieren grabar información de la 
gente. En Maquehue no había ningún problema con este tema ya que se había 
establecido una confianza muy familiar; pero, por otro lado, en Llaguepulli 
solamente tenía la confianza de la familia con quien me quedé para usar una 
grabadora.  
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Adicionalmente, escogí una técnica durante las conversaciones que sirvió 
para evitar una investigación extractivista, o sea, no reciproca. El concepto de la 
reciprocidad es bastante importante en la sociedad mapuche (Painecura, 
lectura) y además, las comunidades que me permitieron entrar están frente con 
un Estado y un modelo económico neoliberal que han quitado sus territorios para 
la extracción de materiales, entre otros propósitos. Sentí que una investigación 
que no entregara nada de reciprocidad violaría los costumbres de mis anfitriones 
y replicaría las acciones del Estado y empresas que continúan explotando los 
recursos ancestrales de un pueblo que sigue luchando por su soberanía. Con 
este fin, durante mis conversaciones y entrevistas, trate de brindar abiertamente 
mi experiencia, conocimiento y pensamientos y muchas veces traje un regalo 
pequeño en acción de gracias por su tiempo y participación. Esto fue una parte 
muy importante para crear la confianza y extender las conversaciones en 
asuntos personales y sensibles. 
Por ultimo, en este trabajo, se exploran las actitudes de las personas 
mapuches en distintas comunidades. Un elemento bastante importante de la 
descolonización de los estudios, según el trabajo de Tuhuwaid Smith (1999), es 
entender que todas las personas de un pueblo originario son humanos íntegros, 
o sea, que tienen opiniones individuales y distintas que surgen de sus propias 
experiencias, igual que todo el mundo. Tienen también multiplicidades de 
identidades que a veces parecen contradecirse. Tal comprensión parece obvia, 
pero un efecto del colonialismo es quitar la calidad de la humanidad a los 
colonizados. Desafiando esto fue absolutamente necesario para desarrollar mi 
tema y también para crecer como una persona.  
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Capitulo Uno: Llaguepulli 
 
Introducción a Llaguepulli 
La primera comunidad en la que me quedé durante el periodo de 
investigación,  fue la de Llaguepulli, una comunidad mapuche lafkenche (gente 
del mar). Este pueblo se ubica al lado de Lago Budi, entre el lago y el mar y para 
llegar fue necesario tomar un bus desde Temuco hacia el pueblo de Puerto 
Domínguez (30 minutos) y hacia Carahue (una hora), y desde allí otro bus, un 
viaje de dos horas en total. La comunidad tiene una superficie de 
aproximadamente 9km2 y existen alrededor de 240 hectáreas divididas en  85 
familias, con un promedio de 2-3 hectáreas por cada familia (Fresia, entrevista). 
Hay un solo bus que lleva a la gente a Puerto Domínguez o a Carahue y no pasa 
con tanta frecuencia—si no se tiene auto, la comunidad queda bien aislada de 
los ciudades, pero no de las otras comunidades en la región—ellos mantienen la 
comunicación para resolver asuntos de la organización, alimentación e 
intercambio de bienes tradicionales (Mauricio, entrevista personal). 
 Mi estadía allá duró una semana y viví con tres estudiantes más por los 
primeros dos días y  sólo con un estudiante los últimos cinco días. Nos 
quedamos en la casa del líder (el longko, en mapudungun) de la comunidad y 
parte de su familia: Mauricio, su esposa Luzmira y su hija Fresia. Compartíamos 
las tres comidas del día todos junto, excepto cuando Mauricio tenía que trabajar 
en su rol como longko, lo que ocurría con mucha frecuencia. Luzmira y Fresia 
manejan un restaurante que da a conocer la comida tradicional mapuche, y éste 
forma parte de un proyecto de turismo y reclamación cultural, así que varias 
veces comimos acá el almuerzo, sobre todo si habían visitas.  
 El restaurante representa solamente una parte de las reclamaciones en 
esta comunidad. Adicionalmente, está involucrado en diversos proyectos, incluso 
la gestión de un colegio y, más importante aun para esta investigación, la 
recuperación de porciones de territorios. Esta recuperación constituye un 
conflicto histórico en la comunidad; de hecho, es bastante sensible, pues 
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Mauricio me informó que habría personas que no querrían hablar conmigo de 
este asunto, dada mi identidad como extranjero. La recuperación tiene sus 
raíces en la historia de usurpaciones de territorios en general. En especifico 
llegó a ser un conflicto en que existen porciones de tierra alrededor de Puerto 
Domínguez que pertenecen a la iglesia del mismo lugar y que la comunidad ha 
intentado recobrar a través de medidas legales y activistas, hasta ahora sin éxito. 
Actualmente se lucha para recuperar una porción de 80 hectáreas, lo que ha 
sido conflicto desde el año 2006 hasta la fecha. El conflicto empezó 
inmediatamente después de la recuperación del colegio, el que también estaba 
en manos de la iglesia y que ahora sirve para educar a los niños y las niñas de 
la comunidad desde una perspectiva intercultural (Mauricio, entrevista personal). 
El conflicto surgió cuando la comunidad intentó postular a tierras de la CONADI, 
la institución del gobierno encargada de asuntos indígenas, pero la iglesia no 
quería ni vender ni entregarla de manera simbólica. En respuesta, la comunidad 
se organizó y se mudó junto a algunos de sus animales a esta porción de tierra y 
sembraron  plantas ahí también, para ocupar la tierra de una manera desafiante. 
La iglesia intentó convencerles a los personas que salieran, y cuando falló este 
esfuerzo, llamaron a las fuerzas especiales. Cerca de 40 personas fueron 
tomadas presas por unas noches, pero la comunidad no se movió de la porción 
de tierra, lo que demostró la fuerza de su convicción y que el territorio les 
pertenecía a ellos.  
 Su acción, según Mauricio, predispuso a la iglesia a vender las 80 
hectáreas al pueblo. Sin embargo, la comunidad creía que pagar por tierras que 
ya poseían no tenía ningún sentido. El conflicto no ha sido resuelto y hasta este 
momento la iglesia no ha vendido ni entregado la porción, pero con toda la 
presión que la comunidad ha puesto en ellos, Mauricio cree que pronto la iglesia 
estará dispuesto a entregarla. Este conflicto y las entrevistas que yo tuve, me 
llevaron a conversaciones con respecto a los actitudes sobre el territorio y la 
resistencia en Llaguepulli. 
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Concepciones del territorio y la identidad mapuche en Llaguepulli 
 He descrito unos aspectos de las concepciones clásicas del territorio 
dentro de la cosmovisión mapuche, según Llancaqueo (2006) y otros. 
Principalmente, mis experiencias hablando con Mauricio, Fresia, y otra pareja 
(Raúl y Jocelyn) que conocimos durante nuestra estadía, confirmaron y 
desarrollaron este tema  y tocaron con mayor profundidad  la centralidad del 
territorio en la cultura mapuche.  
 Las explicaciones sobre el territorio que escuché tenían muchas cosas en 
común. Mauricio, Raúl y Jocelyn (un pareja con dos hijos que vive cerca de 
Mauricio, al lado del colegio), empezaron con una descripción de lo que viene de 
la tierra, en concordancia con lo que describe Llancaqueo: mencionaron el aire, 
las aguas, los productos de los bosques, incluso elementos de comida y plantas 
medicinales. Un enfoque muy importante para todos también fue la importancia 
de la agricultura, para la alimentación y la buena salud. Mauricio destacó que se 
necesita espacio para las plantas, los animales y su comida y todos me 
señalaron que el espacio que tienen no es suficiente. En una coincidencia, las 
dos familias (la de Mauricio y Luzmira, y la de Raúl y Jocelyn) tienen 3 hectáreas 
que necesitan compartir entre cinco personas, dejando menos de una hectárea 
por cada persona. También, la tierra que ocupan ahora es marginal, ya que se 
define por cerros y hay muchas rocas adentro del suelo, minimizando la cosecha 
al nivel de agricultura de subsistencia. Su salud y bienestar es inseparable del 
territorio y del acceso y conocimiento de los recursos de donde viven.  
 Un elemento también increíblemente importante fue la manera en que se 
conectan con su tierra, como me explicó Mauricio. Se refirió a los ngen, los seres 
encargados de cada parte de la naturaleza, y me señaló que ancestralmente y 
todavía hoy en día es necesario pedir permiso a los ngen para entrar en un lugar 
o usar un recurso. Enfatizó que los ancestrales hacían esto por su amor, cuidado 
e inmenso respecto para la mapu. Él me dio un ejemplo relacionado con la leña, 
y dijo que para asegurarla sería necesario “conversar con el ngen del bosque” 
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suficientemente para saber que se tuviera su permiso para sacar la leña. A 
través de eso, dijo, se alcanza la armonía con la tierra. 
  La significancia de esto está basada en que “Para nosotros el territorio no 
solo es la tierra, sino que es un espacio con todo, que existe en el área, es mapu, 
es vida. De allí viene el concepto de ser mapuche…la esencia de la vida 
mapuche” (Mauricio, entrevista personal). Mauricio así relaciona el territorio 
directamente y profundamente con la identidad mapuche y la necesidad del 
territorio para sobrevivir, para “nuestra existencia como seres humanos.” Esto 
conecta mi experiencia y lo que escuché con la teoría de Llancaqueo y su 
descripción de territorio. La pregunta que entonces me surgió fue: “¿Qué  
significaría para ustedes si la tierra estuviera recuperada?” 
Mauricio relacionó la recuperación en Llaguepulli con el tratamiento 
histórico de los territorios mapuches cuando me informó que las recuperaciones 
de la tierra, de cualquier cantidad que sea, es de gran valor porque el pueblo 
mapuche ha perdido demasiado. Ellos cuentan con el territorio para vivir una 
vida “más digna” y de armonía, para desarrollarse culturalmente y 
económicamente. En esta comunidad específicamente, una comunidad agrícola 
como Llaguepulli, se necesita mucho espacio para los campos y los animales. 
También, se necesita mucho para hacer sus actividades religiosas. Similarmente, 
Raúl y Jocelyn me explicaron que para ellos, la recuperación no significaría 
solamente que la comunidad tendría más espacio—sí lo tendría, pero más 
importante aún, significaría la amplificación de áreas para practicar la cultura y la 
religión mapuche. La cantidad por la que están luchando ahora es poca, ya que 
solamente son 80 hectáreas y tendrían que compartirlas entre 85 familias, pero 
el valor es simbólico en este sentido.  
Fresia expresó el significado de una manera más cercana a la teoría de 
Llancaqueo. Ella cree que la motivación de recuperar la tierra tiene que ver con 
el espacio para las actividades y la sobrevivencia, pero más allá  de eso, aclaró 
que la motivación en esta comunidad fundamentalmente es la autonomía y la 
seguridad de mantener su propia forma de vivir y hacer las cosas (Fresia, 
entrevista personal). Combinado con que su padre discutió sobre la importancia 
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del espacio territorial como medida de sobrevivencia y apoyo económico, esto 
fue la referencia más obvia a la creación de soberanía del pueblo de Llaguepulli 
y formó la conexión más fuerte con lo que leí de la significancia del territorio.  
 En resumen, yo observé la función y los significados de la recuperación 
de la tierra en Llaguepulli como compuesto de tres cosas fundamentales: uno, 
que sirve para extender la relación que se ve entre el territorio y su 
sobrevivencia física y los derechos de acceder a los recursos naturales que se 
necesitan; dos, que está relacionada con la identidad mapuche y el 
establecimiento de la autonomía; y tres, para facilitar la interacción espiritual con 
la tierra y la continuidad de sus actividades religiosas. Todo esto se conectó con 
la teoría que había leído. En concordancia con eso, empecé a preguntarme 
sobre cómo esta concepción de territorio informa de las recuperaciones de tierra. 
Sus respuestas me llevaron a sus concepciones de resistencia y como 
escuchaba, emergió una definición de resistencia que mis artículos y libros 
nunca habían concebido, y para la cual yo no estaba preparado. 
 
Concepciones de resistencia en Llaguepulli 
 Como describí en el Marco Teórico, yo observé muchas formas de 
resistencia durante mi estadía en Llaguepulli y muchas se puede explicar o 
categorizar a través de la tipología de Hollander y Einwohner (2004). Pero 
también vi y oí una concepción de la resistencia que nunca había imaginado y 
que nada aparecía en la literatura. Mi propósito en esta sección es dual: primero 
que nada, discutir las formas que yo sabía y reconocí en relación a la tipología, 
incluso la recuperación de tierra; y segundamente, desarrollar lo que entendí 
sobre la verdadera naturaleza de la resistencia de Mauricio, Fresia, Raúl y 
Jocelyn, y clarificar por qué los otros nociones no son suficiente para explicar lo 
que observé en Llaguepulli. 
 Primeramente, vale la pena repetir que la tipología de Hollander y 
Einwohner distingue los tipos de resistencia basado en el nivel de intento del 
actor/la actora y el reconocimiento por el blanco o un observador/una 
observadora. Se clasifican siete tipos, incluyendo resistencia abierta, resistencia 
 22 
cubierta, resistencia sin saber, resistencia definida por el objetivo, resistencia 
definida por el observador, resistencia no reconocida, y resistencia intentada. En 
este caso, mi análisis define a los actores como las personas de la comunidad 
Llaguepulli, y el blanco como la iglesia de Puerto Domínguez, la CONADI, o la 
sociedad/la cultura chilena. Yo soy el observador (y participante), pero 
cualquiera persona que no es un actor o el blanco podría ser lo mismo. 
 Los actos de resistencia que reconocí empezaron con el tipo de 
resistencia más bien conocida: resistencia abierta, definida por la existencia del 
intento del actor/la actora, y el reconocimiento por el blanco o un observador/una 
observadora. Mis conversaciones me informaron que después de años y años 
de negociación con la CONADI para postular a la recuperación de tierras, sin 
éxito, un grupo de Llaguepulli hizo una toma de las oficinas de la CONADI en 
Temuco. Fresia expresó la opinión de que esto resultó con más consecuencias 
que victorias; sin embargo, en cambio, la toma de las 80 hectáreas y su uso por 
la comunidad para la agricultura produjo una situación mejor, puesto que la 
iglesia se dio cuenta de la fuerza del pueblo. Además, oí sobre varias marchas y 
protestas para los derechos del pueblo mapuche y a favor de las recuperaciones 
de la tierra. Estos actos se corresponden bien con la definición de resistencia 
abierta, y fueron los más fáciles de clasificar. 
 Más allá de las tomas, el tema de la recuperación de tierra pertenece a 
esta categoría ya que los motivos e intentos de los lafkenche son obvios, y están 
reconocidos por la iglesia, el Estado, y en mi experiencia, por la sociedad chilena 
también. Mauricio me contó explícitamente que las reclamaciones constituyen 
actos de resistencia, y ambos él y Fresia dijeron que la razón de la toma y la 
acción directa de recuperar resultaron debido a la incompetencia de la CONADI 
para entregarles su territorio. Fresia me informó que la gente de Llaguepulli ya 
no espera nada de la CONADI y prefieren movilizarse para obtener el territorio 
que necesitan para sobrevivir, vivir sanamente y desarrollarse económicamente. 
Hay una necesidad básica por las tierras, para las familias que están creciendo y 
como expresó Mauricio, es la hora en que “necesitamos luchar y exigir del 
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gobierno nuestro territorio.” Así pensaron en el rol de las recuperaciones adentro 
de la resistencia.1 
 Un poco más difícil de categorizar fueron los actos del segundo tipo, 
resistencia encubierta, en que la acción tiene un intento del actor/la actora y está 
reconocido por un observador/una observadora, pero no por la parte del blanco. 
Este tipo tiene connotaciones de subversión mucho más sutiles y usualmente es 
mucho más seguro para el/la resistente, ya que el blanco (el que tiene el poder, 
y así los medios de castigo) no es consciente de lo que pasa. El antropólogo 
James Scott lo define como una forma sutil de contestar el poder y su abuso a 
través de acciones tan pequeñas como rumores, el chisme, trabajando despacio, 
el robo, la anonimidad; cosas que en general exhiben resistencia pero que a la 
vez protegen a los resistentes, especialmente cuando la violencia estatal es un 
peligro y un método de represión (Scott 1990). Acciones de este tipo que podría 
adscribir a esta categoría fueron mis conversaciones con los mismos, cuando 
hablamos de la debilidad de la CONADI como un agencia del gobierno y cuando 
hablamos de la malas acciones de la iglesia y su falta de generosidad cuando le 
negó a la comunidad la entregar de la tierra. 
 Los otros tipos fueron mucho menos útiles para describir las acciones de 
personas en Llaguepulli. Principalmente la razón de esto fue que cada otro tipo 
tiene una condición que no aplicó a la situación: por ejemplo, existen tres tipos 
en que no hay intento de resistir por el actor, pero el blanco o un observador 
podría reconocerlo. No obstante, todos fueron muy conscientes de sus acciones 
                                                 
1Interesantemente, existían dos opiniones sobre la manera de recuperar. Como longko, Mauricio 
siente que tiene que seguir negociando con la CONADI para avanzar por la causa de la 
comunidad. Por eso, sabe que personas lo han criticado por su planteamiento neutral, o 
“pacifico;” de hecho, personas como Raúl y Jocelyn, que me explicaron que habían dejado de 
participar en el conflicto porque todo estaba en la etapa de negociaciones (para ellos, lo que es 
una herramienta del Estado), y prefieren la acción directa, pero no quieren dividir la comunidad 
por su desacuerdo. 
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y no pasaron nada que no habían considerado y discutido mucho antes de 
actuar—como explico abajo, todo tenía un intento y un propósito.  
Por lo tanto, ninguna de las teorías de resistencia, ni un tipo de 
resistencia de la tipología, explicó lo que observaba y escuchaba, porque eso 
fue miles de veces más amplia. Cada vez que preguntaba a alguien, ya sea 
Mauricio, Fresia, Raúl o Jocelyn, como ellos definirían la resistencia, me 
contestaron de una manera que cambio mi paradigma de resistencia en entero. 
Según mis teorías, la resistencia era un acto. Sin embargo, según ellos, la 
resistencia es mucho más. Es vida, es seguir viviendo en la manera ancestral, 
incluso la continuación del idioma, la vestimenta y la comida; es enseñar a los 
niños la historia y las tradiciones del pueblo en adición al idioma. La resistencia 
se ha incrustado en la cultura y esencia de ser mapuche. Para Mauricio, significa 
la permanencia, vivencia, el derecho a vivir con soberanía por siglos indefinidos 
e incluye la reivindicación de sus espacios territoriales y educacionales y sus 
derechos a sus credos y religiosidad. Fresia señaló que el pueblo mapuche se 
define como pueblo ya que tiene un idioma, una cultura y una religión como 
cualquier otra nación, pero solamente están reconocidos por el Estado como una 
etnia. Según Raúl y Jocelyn, si no resisten, perderán todo eso, y desaparecerán 
como muchos otros pueblos originarios alrededor del mundo después de su 
colonización.  
Así, cada acto de vivir como quieran es un acto de resistencia; de hecho, 
se podría calificar sus vidas enteras, su existencia misma como miembros del 
pueblo mapuche, como resistencia, frente a un Estado y sistema económico que 
quiere destruirlos. Los ejemplos que me dieron incluyeron nombrar sus niños 
con nombres mapuches, enseñarles el idioma para que la hablen naturalmente, 
el uso del colegio para fomentar lideres del porvenir con conciencia de la lucha y 
la función del restaurante como un vehículo de turismo y atracción acerca de la 
alimentación, que sirve para perpetuar y extender su relevancia. Es una lucha 
constante, según Mauricio, de que las recuperaciones también son una parte, 
pero no todo. Su visión es que permanecen por 17,000 años, igual con la 
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cantidad de tiempo que ya han vivido allá. 2 Cuando consideré las proporciones 
de territorio que han perdido, y que han resistido a su conquista desde el imperio 
inca, vi la necesidad de conceptualizar la resistencia de una manera más integral 
y esencial. 
 
Conclusión 
Entonces, ¿por qué las teorías que leí no fueron capaces de apreciar o 
calificar esta idea de resistencia? ¿Por qué dicen Hollander y Einwohner que la 
resistencia no es un estado de ser (538), en contradicción con lo que vi? La 
mención mas cerca es del tema de la resistencia “cotidiana,” cuando refieren a la 
investigación de Levi (1998) de los Raramuri en el norte de México, que usan 
artículos de la vida cotidiana como un medio de resistencia contra la economía 
política dominante ya que les permitía quedar autosuficiente (539). Sin embargo, 
este término parece menospreciar la magnitud de lo que hace la gente de 
Llaguepulli.  
Según esta experiencia, me parece que la razón es que estos estudios no 
asumen y reconocen contextos de colonización o de relaciones entre naciones. 
Por lo tanto, fallaron en describir la resistencia como preservación cultural. 
Hollander y Einwohner, y Scott también, derivaron muchos de sus ejemplos—
trabajando despacio, el robo, el chisme, etc., de estudiar la lucha de clases y los 
ambientes de trabajo, como fabricas o fundos. No son teorías de la 
descolonización, ni abordan lo que pasa cuando la existencia entera de un 
pueblo y una cultura está amenazada. Por eso, tuve que entender que la teoría 
es imperfecta  y que a veces no puede explicar de manera coherente lo que 
observé en el campo de investigación. 
Esto quedó muy claro cuando salimos de Llaguepulli para visitar a 
nuestros anfitriones en Maquehue. De acuerdo con la multiplicidad de 
identidades, lo que experimenté allá fue increíblemente distinto de lo que había 
                                                 
2Con esto me  refirió a la autonomía que tienen algunos de los pueblos originarios de Canadá, 
los que manejan áreas extensas de tierra con soberanía. Dijo que “esto es “alcanzable, pero hay 
que preparar los jóvenes,” y que eso fue la visión que tienen por el colegio y la transmisión de 
cultura adentro de la casa. No he confirmado el dato de 17,000 años.  
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visto y la información con que Llaguepulli me presentó. La sección próxima 
tratará sobre mi estadía en Maquehue, el rol de la iglesia, y sus perspectivas 
sobre la resistencia y las recuperaciones de tierra. 
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Capitulo Dos: Maquehue 
 
Introducción a Maquehue 
Maquehue es una comunidad que queda muy cerca de Temuco—
llegamos por el camino que nos lleva entre Temuco y el aeropuerto y el viaje 
solamente duró 25-30 minutos. Maquehue es el nombre con el que se denomina 
una serie de otras de comunidades—alrededor de 350 (Joel, entrevista personal). 
La comunidad en que me quedé se llama Tromen Mallín, una comunidad 
evangélica que tiene una iglesia en el centro de las casas. Mi visita a Llaguepulli 
dividió mi tiempo en Maquehue, así que pasé cinco días en Maquehue, siete en 
Llaguepulli y un día más en Maquehue. Adicionalmente, pasé mis días iniciales 
en Maquehue durante el periodo de excursión de SIT, antes de que empezara el 
periodo de investigación y todavía no había formado mi proyecto, entonces hice 
mis entrevistas totalmente después de las de Llaguepulli. Sin embargo, los 
aspectos etnográficos de observación y participación que hice durante la 
excursión todavía aplican, y la información es valida aunque lo aprendí antes de 
formar mi proyecto. 
 Tromen Mallín es muy reconocido por su relación con la iglesia y la fe 
evangélica de sus residentes. La gran mayoría de la comunidad asiste a los 
servicios todos los domingos, y a través de conversaciones con mi madre 
anfitriona, aprendí que los que asisten juzgan a aquellos que no asisten y dicen 
que en algunos casos su falta de asistencia es debido al uso de drogas o de 
alcohol. El hilo religioso es muy fuerte en la comunidad. Como discutí en la 
sección de Metodología, muchas veces yo tenía que enfrentarme a mis propios 
prejuicios con respecto a las multiplicidades de la identidad mapuche; Tromen 
Mallín fue una de estas veces. Tuve que aceptar que se puede ser ambos 
mapuche y evangélico, o más: como nos dijo un hombre, el siente que tiene tres 
identidades: una mapuche, una evangélica y una chilena. Comprender que todos 
estas realidades eran verdaderas a la vez me dio mucha confusión y contradijo 
mi prejuicio colonizador anterior, en que creía que alguien indígena no podía ser 
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evangélico también (a pesar de todo la historia de la conversión católica en 
América Latina), pero fue esencial para comprender durante mi tiempo allá. 
 Otra fuerza que influye en la identidad de Tromen Mallín es su cercanía 
con Temuco. Muchas de las personas de la comunidad trabajan allá y los 
jóvenes asisten a la escuela y al colegio en la ciudad. Todos así tienen mucha 
más exposición a la cultura moderna urbana chilena. Las consecuencias que 
resultan quedan más allá del alcance de este proyecto, pero las dos que observé 
tenían que ver principalmente con cambios en la comida (una presencia mayor 
de dulces y comida más chilena) y en el uso de la tecnología (la prevalencia de 
iPhones y laptops y la función del segundo en la iglesia para proyecciones). 
Esos factores y procesos transculturales en general, contribuyen a concepciones 
del territorio, la resistencia y las recuperaciones de tierras muy distinto a lo  que 
encontré en Llaguepulli.  
 
Concepciones del territorio en Maquehue 
 Primeramente, aunque mis entrevistas en las dos comunidades fueron 
muy útiles e interesantes para esta investigación y mi educación personal, un 
comportamiento distinto durante las conversaciones en Maquehue me 
sorprendió mucho y cambió la información que recibí. A pesar de que las 
personas de Maquehue fueron en general mucho más abiertas, cariñosas y 
dispuestas a hablar conmigo, en una manera formal con grabadora, me fijé en 
que el contenido en sí mismo fue más limitado en su alcance, su profundidad y 
su naturaleza política. En Llaguepulli, discutiendo los conceptos de territorio y 
resistencia fluyeron naturalmente y sin provocación; en cambio, en Maquehue 
tuve que pensar en preguntas más directas para que mis entrevistados 
describieran sus pensamientos. Por eso, tengo menos información explicita. 
 Sin embargo, sí averigüé las opiniones de dos personas por mis 
entrevistas con ellos. Uno fue Joel, un hombre prominente en la comunidad 
debido a su trabajo con la CONADI como mediador; la otra fue Daisy, la 
presidenta de la comunidad. Por su parte, Joel me dijo que “como mapuches, 
somos de la tierra,” (Joel, entrevista personal), y reconoce que la tierra sirve 
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para el sustento, para poder sobrevivir; en adición, sabe que en el pasado (y en 
algunos lugares actualmente) el territorio incluía los bosques, plantas 
medicinales, una cancha para el palin (un juego tradicional de los mapuche), etc. 
Sin embargo, él ubicó mucho de su énfasis en la diferencia entre este concepto 
de territorio y una mucho más puritano: el de trabajar con la tierra, o la 
agricultura. Él expresó la opinión que si un mapuche tiene mucho territorio, no lo 
va a trabajar. Me dio un ejemplo de una venta de mucha tierra de un dueño 
italiano a un mapuche y relató que bajo el italiano, había 500 vacas, arboles 
nativos y maquinas agrícolas. Cuando regresó Joel después de la venta para 
evaluar la porción, vio que el dueño mapuche habían vendido las vacas, había 
cortado los arboles y los campos agrícolas parecían abandonados. En cambio, 
cree que cuando un mapuche tiene poca tierra, la trabaja mejor y mejor saca el 
provecho de la porción. En este tema, me informó que actualmente pocas 
personas subdividen su territorio para incluir bosques, plantas medicinales o 
canchas de palin, sino que todo está designado para la agricultura. Atribuyó eso 
al influjo de maneras de ser de otras culturas, como la chilena.  
 Daisy tenía una opinión semejante. Señaló que aunque “los mapuche 
aman y viven de la tierra,” muchos no sienten como si pudieran vivir de la 
agricultura, sino que la vida del campo es demasiado limitado en que no puede 
proveer todas las atracciones de la vida de las ciudades. De hecho, en 
concordancia con el ejemplo de Joel, ella ve que a pesar del peso de la 
naturaleza en la cosmovisión mapuche, muchos están destruyendo sus tierras 
por talar sus bosques por el ingreso que les trae.  
 Visiblemente, la iglesia tiene un rol muy fuerte en la formación de estas 
opiniones. Aunque Joel declaró que él se identifica con la cosmovisión mapuche 
y su respeto para el ambiente, durante nuestra conversación él no mencionó los 
ngen, los seres en que creen la gente de Llaguepulli y que constituyen una parte 
esencial de la cosmovisión tradicional. Daisy tampoco los refirió. Yo creo que 
esto proviene de la iglesia, ya que en la fe cristiana, se desprecia la adoración 
de otros seres divinas excepto de Dios. Además, el énfasis en trabajar la tierra, 
en vez de un concepto territorial amplio como el de Mauricio, tiene su origen en 
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un ideal puritano y la ética de trabajo que patrocinan los denominaciones 
relacionados. Con concepciones tan distintas del territorio, esperaba relaciones 
muy distintas con las recuperaciones de tierra y la resistencia mapuche también, 
y encontré que tenía razón. 
 
La resistencia y las recuperaciones de tierra en Maquehue 
 Aunque me hubiera gustado hacer lo mismo con Maquehue como hice 
con Llaguepulli y aplicar la tipología de Hollander y Einwohner a todos los actos 
de resistencia que vi, una cosa fundamentalmente distinta en Maquehue fue lo 
que me informó Joel durante nuestra conversación: Maquehue no está en 
resistencia. Ni tampoco está en conflicto, ni siquiera en un proceso, de recuperar 
tierra. Si no hay intento por la parte del actor, solamente existen tres tipos de 
resistencia y están los que definidos por el blanco o un observador: resistencia 
sin saber, en que no hay intento pero el blanco y un observador reconocen la 
resistencia; resistencia definida por el blanco, en que solo el blanco reconoce la 
resistencia; y resistencia definido por el observador, en que no hay intento y el 
blanco no reconoce la resistencia. Como en Llaguepulli, yo reconocí el uso de la 
idioma y el alimento tradicional y su enseñanza a los niños como resistencia, 
pero lo clasifiqué como resistencia sin saber, debido a que ningunos de mis 
entrevistados ni mi familia anfitriona lo identificaban como resistencia hasta que 
yo les introduje la idea de Llaguepulli que esos sí constituyen resistencia. 
 Más interesante en mis conversaciones, de hecho, fue la distancia que 
Joel, Daisy, y mi madre anfitriona puso entre ellos mismos y la idea de 
resistencia y el radicalismo, y como eso afectó (o quizá creó) la falta de 
recuperaciones de tierra en la comunidad. En respuesta a mis preguntas sobre 
la naturaleza de la resistencia y sus opiniones y a lo largo de las conversaciones, 
estaban muy fijados en que yo entendiera que la violencia, como las quemas de 
camiones y casas y el uso de piedras y palos para enfrentar con la policía, es 
equivocado. Joel relacionó el concepto de la violencia y la resistencia cuando 
dijo que el porcentaje de los mapuches que están resistiendo es muy poco, pero 
gritan más que todo el mundo y empeoran la percepción del pueblo mapuche a 
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través de sus acciones. Para él, la resistencia ocurre cuando grupos pequeños 
ven que la vía pacifica no resulta, entonces usan “la otra vía.” Mi madre, Norma, 
también condenó la resistencia si esto significa las quemas de camiones; estos 
actos parecían un punto de referencia para ellos para juzgar la resistencia. Joel 
y Daisy ambos me comunicaron su sospecha que partidos políticos eran 
responsables en la manipulación de personas mapuches que quieren protestar; 
Joel se refirió específicamente a los partidos de la izquierda, que “han metido 
mucho en el pueblo,” y Daisy dijo que todos los jóvenes están siendo usados por 
adultos, ya que solamente repiten las mismas doctrinas de los partidos, sin 
pensar y protestar sin un objetivo concreto. El caso más extremo de tal anti-
radicalismo ocurrió cuando Daisy me contó que ella es parte de un comité que 
quitó un longko de su puesto ya que apoyó el uso de violencia. Joel mostró la 
única excepción que vi a favor de la resistencia después de que le conté sobre 
las ideas de resistencia de Llaguepulli; según él, si la resistencia significa que 
“mi cultura no muera, que la idioma no muera, la alimentación no muera,” el se 
identifica con la validez de tal resistencia. 
 Obviamente, esta posición de neutralidad proviene de muchos factores, 
pero, igual con el caso del concepto del territorio, creo que la iglesia y su fe 
evangélica tiene que ver mucho son su intransigencia en reconocer la 
multiplicidad o la importancia de la resistencia. Otra vez, Joel clarificó sus 
pensamientos en una manera que puso la iglesia y la resistencia en una 
dicotomía cuando dijo que él no puede identificarse con los partidos políticos de 
la izquierda, porque ellos no creen en Dios. Además, en su opinión, los 
comunistas y los socialistas son los que pelean más; el centro y la derecha son 
mas calmos, y ya que algunos creen en Dios, él parecía tener más respeto por 
ellos. Para reconectar eso con la resistencia, me explicó que hay “personas que 
no quieren conversar y no creen en Dios que queman casas, personas, sus 
vecinos, pero un mapuche cristiano no haría eso.” Oír todo esto, sus 
pensamientos sobre la resistencia y la importancia de la moralidad religiosa, 
ayudó mucho para explicar la falta de recuperaciones de tierra en Maquehue. 
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 Joel me explicó que hay dos formas de recuperar tierra para una 
comunidad: uno, negociar con el dueño actual y comprarla con recursos de la 
CONADI; y dos, postular a un subsidio de la CONADI y esperar que salga bien y 
que la agencia le entregue la tierra a la comunidad. Cuando hablé con Daisy, 
ella me reveló que en ese momento, había exactamente seis personas que 
estaban postulando a recuperar tierra. En respuesta a por qué el número fue tan 
bajo, Daisy caracterizó la comunidad como pasivo, en que la gente solamente 
quiere una buena casa, animales con buena salud, una buena cosecha, y 
suficiente para el día; en el tema de los hijos, quieren que se eduquen y si 
pueden inmigrarse a otro lugar, van a hacerlo. Ambos Joel y Daisy me informó 
que la gente en la comunidad, igual a las personas en Llaguepulli, tienen muy 
poca confianza en la CONADI y el proceso de postular, ya que personas que 
han postulado en el pasado no han recibido nada. Además, Joel me dijo que en 
muchos casos, los comunidades más organizadas y más calmas, que postulan 
sin protestas, tienen más probabilidades de recibir tierra, pero no resulta todo el 
tiempo. Puesto que creen que la vía pacifica y legal es mejor que la vía activista, 
pero que la vía pacifica no les ha entregado nada, parece muy lógico que no hay 
pocos intentos individuales de recuperar tierra y ningún intento comunitario como 
el caso de Llaguepulli. 
 Sin embargo, yo tenía que saber más; me parecía que aunque no 
resultaba, la importancia de territorio3 fue tal que no querrían ceder la posibilidad 
de reclamar algo. Cuando pregunte sobre la significancia de las recuperaciones 
a Joel y Daisy, Joel me dio una respuesta que más o menos estaba de acuerdo 
con los de Llaguepulli: dijo que hay que recuperar algo que se ha perdido, 
porque “un mapuche sin tierra no es mapuche.” Sin embargo, la respuesta de 
Daisy contradijo todo lo que oí de todos los demás con quien hablé, que habían 
dicho que la tierra puede proteger la desaparición de la cultura y el pueblo 
mapuche, y que las formas de resistencia y permanencia se puede definir a 
través de la continuación de las costumbres ancestrales. Ella opinó que las 
                                                 
3
 Aunque el espacio territorial no se definía tan ampliamente como en Llaguepulli, todos me 
expresaron la necesidad para más tierra, por la misma razón: el crecimiento de poblaciones y 
familias. 
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recuperaciones de tierra y las metas que personas les atribuyen, son nada más 
que una utopía. Según ella, es cierto que la tierra “nos ofrece todo,” la medicina, 
la estabilidad, y espacio para los niños para crecer. No obstante, cada año se 
divide más el territorio entre familias, y si los mapuche no tienen “las 
herramientas de la educación, sobre todas las cosas,” y las medios de 
administrar sus tierras, el territorio no los salvará. Además, a causa de la 
importancia y atracción de la tecnología y una vida globalizada, señaló que se 
puede enseñar a los niños la idioma y la cultura, pero en cuanto que alcancen 
una cierta edad, todo va a cambiar “con su primer celular,” y perderán su 
identidad mapuche. Sus palabras fueron, “es una utopía decir que con las 
recuperaciones todo va a cambiar,” porque demasiado de la cultura mapuche ya 
se ha sido perdido con el territorio y, tristemente, el resto va a hacerse turística, 
como el restaurante de Llaguepulli.  
 
Conclusión 
No puedo conciliar su opinión con todo que oí de las otras personas de 
Maquehue y Llaguepulli y aún menos con la importancia que da Llancaqueo al 
territorio como una vía de reclamar y alcanzar la soberanía del pueblo mapuche. 
Su perspectiva se podría caracterizar como pesimista o realista, y no estaba 
preparado oírla, pero tuve que aceptar todas las opiniones de mis entrevistados 
para comprender sus actitudes de la manera más completa como posible.  
Adicionalmente, una investigación de los efectos de la iglesia, la 
conversión evangélica y otras fuerzas transculturales merecen un libro entero, 
pero unos fueron bastante obvios debido a la honestidad de Joel. En este tema, 
la cuestión más grande que quedaba después de esta fase de mi investigación 
era intentar entender las fuerzas detrás de la distancia entre las dos 
comunidades de sus definiciones de territorio, resistencia y el rol de las 
recuperaciones de tierra. La próxima sección es una comparación de mis 
experiencias en Llaguepulli y Maquehue, y pretende examinar esa cuestión en 
más profundidad.  
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Capitulo Tres: Análisis Comparativo 
 
Las semejanzas y distinciones entre las dos comunidades son múltiples y 
destacan la diversidad dentro del pueblo mapuche, y también revelan aspectos 
de la naturaleza de la resistencia, territorialidad e identidad mapuche que 
iluminaron mucho de las perspectivas reales y el estatus de los movimientos 
mapuches actualmente. Esta sección discutirá primeramente los áreas en que 
las experiencias de Llaguepulli y Maquehue se coinciden; segundamente, los 
aspectos en que ellas difieren; terceramente, el tema de los divisiones entre 
partes del pueblo mapuche; y finalmente, una reflexión sobre las recuperaciones 
de tierra sobre una táctica de la resistencia. 
 
Lo que comparten 
 Aunque inmediatamente al llegar a Llaguepulli desde Maquehue, me 
impactó mucho las diferencias entre las dos comunidades, después de pasar 
unos días en el primer pueblo y hacer unas entrevistas, y especialmente 
después de regresar a Maquehue, dos enfoques universales me aparecieron. En 
primer lugar, todos reconocieron al principio la importancia y centralidad de la 
conexión con la tierra y tenían algún concepto del espacio territorial en relación a 
la sobrevivencia física y económica. Todos expresaron el sentimiento que todo 
viene de la tierra, y en Llaguepulli, Mauricio y Fresia enfatizaron en la 
importancia del espacio para actividades económicas y su uso actual para la 
agricultura de subsistencia; en Maquehue, Joel y Daisy discutieron cual forma 
toman las pautas de las subdivisiones de tierra. En las conversaciones sobre el 
territorio, el valor de la tierra fue completamente aceptado como un hecho básico. 
 Segundamente, la gente con quien hablé pusieron mucha significancia en 
impedir la desaparición de la cultura y el pueblo mapuche. Ambos Joel y 
Mauricio se refirieron a la historia larga de resistencia contra los incas, los 
españoles y el estado chileno, y se pusieron orgullosos de este hecho, y todos 
subrayaron que su deseo primario fue que los mapuches permanezcan 
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indefinidamente. Destacaron tres maneras de alcanzar esta meta: uno, la 
continuación del idioma mapudungun y su uso dentro de la casa y entre la 
comunidad también; dos, la perpetuación de la comida tradicional mapuche, 
como una manera de preservar partes de la cultura, pero además para la 
protección de la salud de todos; y tres, la transmisión cultural de estas dos 
formas culturales a los niños y jóvenes mapuches.4 Sin su participación, todos 
creyeron que la historia y las costumbres mapuches morirían, debido a la falta 
de receptores de la herencia. En Llaguepulli, el colegio y los padres juegan este 
papel y combaten la atenuación cultural; en Maquehue falta una institución 
educacional intercultural, lo que significa que la manera principal de enseñar es 
a través de la casa; no obstante, el objetivo es lo mismo. Así, ya que creían 
todos que continuar la cultura para los niños constituye resistencia, un objetivo 
principal de su resistencia fue prevenir la aniquilación de su cultura. A pesar de 
esta similitud fundamental, de aquí empiezan las diferencias. 
 
Donde se dividen 
 De nuevo, una de las distinciones más grandes aparente en mis 
conversaciones fue la naturaleza de sus conceptos territoriales. Aunque todos 
apreciaban la naturaleza, lo que incluye el territorio en Llaguepulli fue mucho 
más desarrollado e inclusivo y mucho más conectado con ambos la cosmovisión 
tradicional mapuche y la idea de Llancaqueo y otros que el territorio abastece la 
soberanía, y así queda esencial en el desarrollo del pueblo mapuche. En cambio, 
en Maquehue solamente oí la necesidad del uso del espacio territorial para la 
agricultura o las talas de arboles. Adicionalmente, durante mis entrevistas, sentí 
una facilidad mucho más grande en exponer los conceptos territoriales de 
Mauricio, Raúl y Jocelyn que los de Joel y Daisy. Ellos no fueron resistentes en 
hablar conmigo, pero los de Llaguepulli tenían mucho más que decirme y las 
conversaciones con ellos duraron más tiempo; fue claro que habían pensado 
mucho más en este asunto y era de más importancia en sus vidas. 
                                                 
4Daisy, en Maquehue, no creía en la eficaz total de este planteamiento, debido a la fuerza y 
atracción de la tecnología, pero sí creía que fue necesario. 
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 Una diferencia concreta con respecto a las perspectivas de la resistencia 
fue las disposiciones distintas hacia el activismo radical, o sea, manifestaciones 
radicales en los movimientos sociales. Como he dicho en la sección de 
Maquehue, todos fueron alarmantes sobre el uso de lo que se llamaba violencia 
en las protestas, y Joel caracterizó los que resisten como los que luchan de esta 
manera. En cambio, generalmente la gente de Llaguepulli valoraron acciones 
como tomas y ocupaciones más altamente y defendieron acciones directas 
contra la acusación de terrorismo por las partes de la prensa popular y el 
gobierno de Chile. Para Raúl y Jocelyn, la falta de este tipo de resistencia aún 
fue la razón de dejar de participar en la vida política de Llaguepulli. Una 
posibilidad es que la relación entre Llaguepulli y concepciones más profundas 
del territorio y la cultura tradicional mapuche se puede correlacionar con una 
necesidad mayor de defenderlos, así justificando acciones más directas. Creo 
que el carácter más político de mis conversaciones en Llaguepulli evidencia esta 
conclusión.  
 Otra diferencia que se puso de manifiesto fue la presencia de la iglesia 
evangélica en Maquehue. He discutido el rol que juega esta institución en la 
formación de las opiniones políticas de Joel, pero afecta mucho más, incluso su 
visión del mundo, su moralidad y los ritmos de la vida cotidiana (los servicios 
cada domingo y las campanas que suenan cada día), por ejemplo. Además, las 
dos comunidades estaban muy conscientes de esa distinción. Fresia habló con 
mucho detalle sobre sus creencias con respecto a los efectos de la 
evangelización, diciendo que las personas se convirtieron por ignorancia y por 
su evangelismo han dejado la cultura mapuche, porque hay que dejar una cosa 
para hacer la otra. En eso, efectivamente negó la existencia de una multiplicidad 
de identidades y la idea del hombre en Maquehue que siente como si tuviera 
tres identidades, mapuche, evangélica y chilena. Por su parte, la gente de 
Maquehue había visitado la comunidad de Llaguepulli para aprender sobre el 
turismo como fuente de ingreso y me expresaron que se sintieron juzgados por 
la gente allá por ser evangélicos y no regresaron. Aquí terminan las diferencias 
en que me fijé, pero esta tensión cristalizó un tema de que muchos de mis 
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entrevistados me señalaron: las divisiones del pueblo mapuche actualmente y el 
efecto en sus movimientos sociales. 
 
Divide y conquista: divisiones del pueblo 
Obviamente, una conclusión de mi investigación es que es imposible 
asignar una sólo identidad, historia o forma de resistencia a todos. Como dijo 
Fresia, todos tienen su propia “manera de trabajar,” vivir o comportarse y este 
crea la diversidad y la imprevisibilidad de la vida. Sin embargo, cuando estas 
divisiones crean tensión, especialmente en el contexto de un movimiento, puede 
dividir a las personas que tienen un objetivo en común y que deben trabajar 
juntas. El ejemplo de la división religiosa entre Llaguepulli y Maquehue 
demuestra esta separación y es una de muchas, incluso distinciones de riqueza, 
posiciones políticas, relaciones con su herencia, entre otras. Daisy, la presidenta 
de Maquehue, cree que tal fragmentación del pueblo mapuche debilita su éxito 
tal como nunca alcanzará cien por ciento de sus metas. En Llaguepulli, el 
ejemplo de Raúl y Jocelyn también sirve para ilustrar el problema. Dijeron que se 
abstienen de participar políticamente porque tienen una opinión distinta acerca 
de las acciones directas y no quieren dividir el pueblo. Sin embargo, su falta de 
participación genera una división en sí mismo, ya que se agregan al número de 
personas que no resisten la destrucción activa de sus tierras y cultura y de 
alguna manera retardan el impulso del activismo mapuche. Esta es una lección 
de cada movimiento social, pero mi análisis es que fracciones interiores seguirán 
limitando el alcance de los movimientos mapuches, dado la magnitud de sus 
visiones y metas y la fuerza de su oposición. Tener que luchar interiormente y 
exteriormente es difícil, pero trabajar hacia la unidad del pueblo lograría mucho 
para avanzar su causa. 
En este tema, ahora examino las recuperaciones de tierra como una 
táctica de resistencia en los movimientos mapuche, y sus vidas cotidianas. 
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Las recuperaciones como base de resistencia 
 Mucho de la obra de Hollander y Einwohner (2004) analiza las 
definiciones distintas de la resistencia, para sacar conclusiones de la naturaleza 
del fenómeno. Una conclusión es que la resistencia no es una fuerza absoluta; 
hay niveles en su amplitud y profundidad que se puede diferenciar. Mi 
experiencia con las recuperaciones testifica este entendimiento: fue claro que las 
recuperaciones representan niveles distintos de resistencia, basados en el 
concepto de territorio que las informa o las guía. 
 Las diferencias entre Maquehue y Llaguepulli ilustran este punto. He 
discutido sus conceptos diferenciados del territorio y que lo de Llaguepulli incluía 
mucho más. Entonces, si la tierra estuviera recuperada en Llaguepulli, serviría 
para hacer crecer bosques y plantas medicinales, para crear espacios religiones, 
etc. Sin embargo, las opiniones de Joel y Daisy y el concepto territorial de 
Maquehue apoya la conclusión que la tierra recuperada en Maquehue sólo 
serviría para más agricultura y posiblemente para operaciones forestales. Así, lo 
que entiendo de esta diferencia es que si las recuperaciones ocurren para 
propósitos similares de los del gobierno, las empresas y el modelo económico 
neoliberal, o si es para individuales adentro de la comunidad (como Maquehue), 
en mi mente esto es un nivel menos profundo de resistencia que una 
recuperación que sostendría objetivos como los de Llaguepulli, organizados por 
un modelo de colectivización comunitaria y un concepto territorial amplio basado 
en una conexión más fuerte con la cosmovisión mapuche, puesto que esta 
recuperación estaría opuesta mucho más que la de Maquehue. Bajo esta 
comprensión, las recuperaciones definitivamente son una táctica de resistencia, 
pero depende  para que sean usadas. 
 Finalmente, es obvio que las recuperaciones no son la única manera de 
resistir; en ambos pueblos yo vi varios otros métodos que ya he relatado. No 
obstante, ellas parecen permitir muchos de ellos, incluso: a) crear espacios para 
la continuación del idioma; b) formar una base de tierra para mantener formas de 
comida tradicional mapuche y la salud de la comunidad; c) producir apoyo para 
los medios del desarrollo y las actividades económicos, para el acceso de 
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recursos y fuentes de ingreso; d) establecer y proteger sitios de la religiosidad, 
de cualquiera forma; e) facilitar la practica de la cultura recreacional, a través de 
espacios para juegos tradicional, como el palin; y, f) proveer la soberanía política, 
social y medioambiental del pueblo mapuche. Esto es el punto principal de 
Llancaqueo, y vi la importancia y relevancia de esta meta en todas mis 
conversaciones. Todos quieren control sobre sus vidas y destinos y muchos 
aclararon la centralidad del territorio para alcanzarlo. Como puntualizó Joel, un 
mapuche sin tierra no es mapuche, y sin tierra, los mapuches desaparecerán. 
Las recuperaciones no reparan todo, pero son esencial para proteger un pueblo 
y una cultura. 
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Conclusión 
 
Esta investigación empezó con mi deseo de investigar la realidad de los 
movimientos mapuches, en respuesta a las nuevas formas de colonización en 
Chile: el neoliberalismo y los conflictos territoriales y culturales entre el Estado y 
el pueblo originario más grande en esta área del mundo. Quería basar mi 
estudio en un aspecto del conflicto que apoyaría a los mapuche en su lucha, y 
por lo tanto escogí estudiar su resistencia y mi enfoque llegó a ser el de las 
recuperaciones de la tierra. Exploré el contexto de sus esfuerzos, examinando el 
fenómeno de movimientos indígenas en América Latina, incluso Bolivia, Ecuador 
y México, y de allí intenté entender la literatura acera de la historia de la lucha  y 
me encontré con el trabajo de Víctor Toledo Llancaqueo, cuya concepción de la 
meta e importancia histórica de la recuperación formó mi Marco Teórico, al lado 
del entendimiento de los tipos de resistencia provisto por Hollander y Einwohner. 
Aplicando esto a mi investigación de campo, analicé los conceptos del territorio, 
la resistencia y las recuperaciones para varias personas en los pueblos de 
Llaguepulli y Maquehue y los comparé para llegar a unas conclusiones sobre la 
naturaleza de la resistencia mapuche. Lo encontré contenido en un mundo, lleno 
de métodos más numerosos de los que imaginaba, y lleno de personas cuyas 
acciones cada día son desafíos valientes contra su conquista. También tuve mi 
primera experiencia con una comunidad evangélica, lo que expandió mi 
comprensión de las múltiples identidades que llevan todos. Espero que este 
trabajo de alguna manera haya ayudado en la comprensión de la situación 
actual de unas comunidades mapuches y sus razones y maneras de resistir. 
Mi pensamiento final es, para contestar Bobbi Sykes, cuando preguntó 
irónicamente si los colonizadores se habían ido: no, no se han ido, pero tampoco 
han vencido a  los mapuches. Adelante, los y las que luchan. 
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